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Значения религии в жизни современного человека меняется, появляются новые формы 
религиозности и духовности, интерес к которым проявляют прежде всего женщины. 
Цель статьи — выявить концептуальные основания происходящих изменений. Веду-
щим теоретическим предположением является наличие социальных и концептуальных 
предпосылок изменения значения религии. Гендерные исследования существенно 
расширяют исследовательское поле религиоведения, изменяют методологические 
приемы и принципы. Существующие барьеры в институциональных формах религии 
и процессы секуляризации и приватизации религии артикулируются как основания для 
возникновения альтернативных форм духовности. Новые формы духовности отвечают 
потребностям женщин как активных социальных акторов, готовых существовать вне 
привычного иерархизированного маскулинного мира. 
К л ю ч е в ы е  с л о в а : религия, религиозность, духовность, гендер, феминизм, секу-
ляризация.
ХХ век стал периодом серьезных концептуальных и теоретических измене-
ний: так, например, феминистские и гендерные исследования поспособствовали 
не только появлению новых тем и сюжетов в религиоведении, но и методоло-
гическим изменениям в социальных и гуманитарных исследованиях в целом. 
В русле происходящих изменений в религиоведении появляются представления 
о «спиритуальности» (духовности), которые пытаются встроиться в традици-
онные и потому доминирующие представления о мире, человеке и становятся 
объек том пристального внимания исследователей из разных областей социального 
и гуманитарного знания. Это связано прежде всего с происходящими процессами 
секуляризации, модернизации, эмансипации. Многие исследователи в разной 
тональности и с использованием различных теоретических оболочек начинают 
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говорить о приватизации религии. Религия становится частным делом человека, 
индивидуальной историей взаимоотношений конкретного человека и сверхъе-
стественного субъекта. Более того, человек получает возможность выбора ве-
роисповедания, возможность разделять атеистические представления, и все это 
происходит на фоне оформившегося светского характера государства и принципа 
невмешательства в вопросы религии со стороны государства. 
Вопрос о роли и значении гендерных исследований и феминизма в религио-
ведении возникает в связи с растущей популярностью спиритуального движения 
именно среди женщин, которая различным образом объясняется исследователями, 
но в любом случае все эти экспликативные и дескриптивные попытки фундиро-
ваны теми теоретическими положениями, что были озвучены в рамках гендерных 
исследований.
Религиоведческие исследования существенно обогащаются методологиче-
скими и аналитическими ресурсами категории «гендер»: во-первых, изучение 
религии больше не проводится исключительно мужчинами; во-вторых, сами 
женщины в религиозном ландшафте становятся объектом пристального внимания 
исследователей. Междисциплинарные гендерные исследования дают нам понять, 
что женщины, их духовный опыт достойны самостоятельного изучения. При этом 
возникает ряд проблем методологического и эпистемологического характера: 
как изучать женщин и их религиозный опыт? В определенный момент среди ис-
следователей возникает стойкое ощущение, что «изучение женщин в изоляции 
от мужчин не приводит к всеобъемлющему знанию о человечестве» [3, 3]. В то 
же время используемые исследователями категории требуют пересмотра, на чем, 
собственно, и настаивают феминизм и гендерная теория: преобразовать андро-
центрическую основу производства знаний.
Феминистская теория также выводит на поверхность ряд аналитических во-
просов и сложностей в области религиоведения: фиксируется доминирующий 
«маскулинный» взгляд на религию и религиозные практики, женщина рассма-
тривается как субъект, выпадающий из теорий и религиоведческих исследований, 
одновременно не являющийся субъектом построения и конструирования этих 
теорий, соответственно имеющиеся теории должны быть подвержены гендерной 
критике, цель которой — дать голос «феминному», женскому опыту. Так, напри-
мер, в 1960–1970-х гг. появляются исследования, которые пытаются сделать опыт 
женщин в религиозных традициях «аналитически видимым» [5, 3024]. 
Таким образом, и феминистская, и гендерная теории, применяемые для изу-
чения религии, предполагают «осуществление серии критических корректировок 
традиционных понятий и теорий при определении методологических парадигм 
религиоведения» [Там же, 3024]. Так, Джун О’Коннор в своей статье «Эпистемо-
логическое значение феминистских исследований в религии» суммирует пять мо-
ментов, которые определяют контуры феминистских исследований [Там же, 3025]:
— использование герменевтики подозрений, признающей андроцентрическое 
содержание источников;
— внимание к религиозной истории женщин наряду с другими маргинализи-
рованными группами;
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— критика и трансформация установленных понятий, особенно универсальных 
и андроцентрических представлений о субъективности человека;
— отказ от способов исключения учености/обучения (scholarchip);
— саморефлексивное исследование предположений и идеологических обяза-
тельств, чтобы избежать появления новых ортодоксальных утверждений.
Благодаря гендерным исследованиям в области религии были проработаны 
следующие проблемы:
— «разоблачение» андроцентризма христианства, в меньшей степени еврей-
ских традиций;
— обоснование женщины как законной категории анализа и активных аген-
тов религиозной практики и обучения (где женщины и их религиозный опыт 
рассматриваются как надежный и корректный герменевтический инструмент);
— изучение новых форм религиозности, ориентированной на женщин (этот 
пункт наиболее интересен нам, так как предметом нашего пристального внимания 
выступает спиритуальное движение, востребованное современными женщинами 
как форма постижения духовности);
— разработка эпистемологических и методологических инструментов, пред-
назначенных для оспаривания андроцентрического уклона в богословии и ис-
следованиях религии.
Феминистские исследования религии, феминистская теология/богословие 
появляются в то же самое время, когда религиоведы предпринимают усилия 
по разграничению конфессионального (равно христианско-богословского) и свет-
ского, неконфессионального видения религии. Под вопрос ставится возможность 
светской ориентации в исследованиях религии. Более того, феминистские иссле-
дования предлагают учитывать социальные, политические и культурные факторы, 
конституирующие религиозные явления для «адекватного теоретизирования 
различий в религиозных контекстах» [5, 3025], что не всегда благосклонно вос-
принимается самими религиоведами, которые видели в этом основу своеобразного 
редукционизма: религия, религиозные явления сводились до их взаимосвязи 
с социальными и культурными формами (гендер, класс и т. д.).
Таким образом, зафиксируем важные для построения нашей собственной 
теоретической модели положения: феминизм и гендерные исследования внесли 
инновационные эпистемологические инструменты для научного размышления 
о процессах и политике производства академического знания, в том числе знания 
о религии и религиозной жизни. При изучении религии необходимо учитывать 
социальный и культурный контекст, внутри которого разворачивается религия, 
внутри которого существуют религиозные практики. Гендерные модели глубоко 
укоренены в культурных дискурсах и социальных институтах, в том числе и в са-
мой религии. Только такой взгляд позволяет увидеть все те различия и противо-
речия, которые пронизывают ткань религии и религиозной жизни современного 
человека.
Религия в теории феминизма и гендерных исследованиях рассматривается 
как социальный институт, закрепляющий и обеспечивающий гендерное нера-
венство. Несмотря на возникавшие на протяжении XIX и XX вв. положительные 
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тенденции и процессы, например, в христианстве (обучение женщин теологии, 
движения за расширение прав женщин, возникавшие в рамках христианских 
церквей), религия (в том числе христианская) рассматривалась как репрессивный 
институт, расширяющий маргинализацию женщин в поле религии. Сами феми-
нистки не пытались найти что-то для себя в религии; так, например, Урсула Кинг 
сформулировала и озвучила предположение, распространенное среди феминисток 
ХХ в., что религия мало что может предложить женщинам [6, 3311].
Гендерные аспекты религиоведческих исследований очень часто сводятся 
к описанию или анализу конкретных жизненных ситуаций женщин в контексте 
конкретной религии: их религиозный опыт, религиозные практики, занимающие 
определенное место в повседневной жизни женщины. В таком понимании гендер 
как аналитическая категория выступает своего рода указателем, позволяющим 
«открыть» науке религиозную жизнь женщин, их индивидуальный религиоз-
ный опыт. Однако на заднем плане и частично невскрытыми остаются практики 
и порядки, закрепляющие и воспроизводящие подобные гендерные правила 
и модели. В каком-то смысле примечательно, что гендерная исследовательская 
оптика приводит исследователей к теме идентичности женщин, что частично 
можно объяснить пониманием пола и гендера как набора практик. Собственно, 
сама идентичность тоже понимается в духе Пьера Бурдьё как явленная миру 
практика. В то же время такой подход основан прежде всего на индивидуальном 
опыте; в силу такой ориентации только и можно зафиксировать различия между 
религиозностью женщин и мужчин, разницу в их религиозной идентичности. 
Иными словами, выведение индивидуального измерения религиозного опыта 
на первый план — это поиск различий в мире религии. Традиционный вопрос 
для гендерных исследований в области религии — это вопрос «почему женщины 
более религиозны, чем мужчины»? [9]. В исследованиях последних десятилетий 
гендерные различия в религиозности объясняются прежде всего через концепцию 
дифференцированной социализации [Там же]. 
 Фиксируемые противоречивые религиозные практики женщин позволяют 
вскрыть два пласта практик: практики, поддерживающие иерархический порядок, 
закрепляющие «подчиненное» положение женщин, закрепляющие «исключение» 
женщин из организационных структур религии как института, поддерживающие 
фактически режим неравенства между мужским и женским религиозным опытом, 
но в то же время практики, демонстрирующие «сопротивление» доминирующему 
иерархическому порядку. Здесь акцент переносится на институциональные поряд-
ки религиозных организаций, закрепляющие иерархию, неравенство и в каком-то 
смысле дискриминацию женщин. Говоря словами Катарины Лещински, «гендер-
ная практика фактически служит механизмом и инструментом для преобразова-
ния или воспроизведения религиозных порядков» [8, 8].
Таким образом, гендерные исследования в области религиоведения были 
направлены на «узаконивание» женского религиозного опыта. Исследователи 
выявляли женские стратегии сопротивления, распространенные в рамках разных 
религиозных традиций. За женщинами были признаны духовные потребности, 
существование которых и стало основой для реформирования христианства 
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и иудаизма с точки зрения феминизма. Радикальным предложением в этой связи 
была озвученная Мэри Дейли идея отказаться женщинам от институциональной 
религии. Во многом спиритуальное движение, появившееся в ХХ в., стало отве-
том на подобные настроения. Именно женщины стали активными участницами 
спиритуального движения, сосредоточенного на постижении духовности. Так, 
по оценкам британской исследовательницы Линды Вудхед, 80 % последователей 
холистической духовности — это женщины [11, 13]. 
В русле изменений, происходящих с религией в ХХ в., феминистская/гендер-
ная теория участвует и в дискуссиях о духовности/спиритуальности. Отметим, 
что в постиндустриальном обществе «религиозность» и «духовность» (спириту-
альность) во многом расходятся, предлагая своим сторонникам разные формы 
и практики постижения религиозности или духовности. Британская исследова-
тельница Кристина Аун предлагает концептуализировать понятие «духовность» 
и применять его в отношении женщин: «концептуализировать феминистскую 
духовность как жизненную религию» [2, 23]. Более того, она рассматривает осо-
бые виды духовности, связанные с принадлежностью к феминистскому движе-
нию, мировоззрению и ценностям современных феминисток. Свои выводы она 
основывает на интервьюировании женщин, причисляющих себя к феминисткам. 
К. Аун избегает объяснять все секуляризационными процессами, происхо-
дившими в Западной Европе и Северной Америке, и пытается проанализировать 
интерес женщин к формам и практикам духовности с точки зрения феминизма. 
Сам феминизм рассматривается исследовательницей как альтернативная форма 
духовности. Более того, по мнению Аун, феминизм ускорил появление альтерна-
тивных форм духовности и создание «духовного рынка», отражающего потреби-
тельские настроения и практики современного человека. Однако возникающие 
духовные практики представляют объект интереса не только у феминисток, но 
и у женщин, не разделяющих феминистские ценности и не причисляющих себя 
к феминизму как идейному течению. Духовные «женские практики» не требу-
ют тесной связи с церковью. Они нацелены на поиск духовности, ее обретение 
и развитие, на определенный личностный рост, на гармоничные отношения 
с телом, окружающими, миром вообще. «New age» как течение, из которого вы-
росло спиритуально-коммерческое движение, «предлагает доступные и понятные 
большинству активного работоспособного населения технологии достижения 
успеха и выживания, не нуждающиеся ни в одобрении традиционной церкви, 
ни в определенной религиозной практике» [1, 192].
Чем объяснить интерес к «практической» стороне духовности? Задаваясь во-
просом, почему духовные практики становятся популярными у женщин, К. Аун 
приводит точку зрения, согласно которой возникающие практики совпадают 
в конечной цели с традиционными сферами духовности, представлениями о жен-
ственности, но одновременно подчеркивают индивидуальность женщины. Аун 
пишет: «Оказалось, вместо того чтобы избавиться от концепции божественного, 
женщины нуждаются в ней, чтобы подтвердить важность духовности для женщи-
ны, чтобы уйти от доминирующего рассмотрения женского тела как “нечистого” 
и “чисто сексуального”» [2, 126].
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Примером обращения женщин к духовности на Западе может служить феми-
нистский проект, широко известный как движение «Богиня» или «Феминистская 
духовность» (Goddess movement or Feminist Spirituality), призванный воссоздать 
и переосмыслить историю женщин и религиозный опыт, используя миф, фольклор 
и археологию материальной культуры. Это движение было основано на убежде-
нии, что то, что было потеряно в истории, может быть восстановлено, может быть 
создано пространство для женской духовности, которая была бы сосредоточена 
на Богине и опыте женщин. Участники движения пытались пересмотреть отноше-
ния между мужскими и женскими аспектами божества, изменив их относитель-
ный статус так, чтобы женское считалось более первоначальным/оригинальным 
(originary) и имеющим отношение к духовному выражению женщин [6, 3312].
Для большинства ученых духовность является одним из аспектов религии, 
но, как отмечает Аун, постиндустриальный контекст постепенно дает понять, что 
духовность сама по себе не предполагает причисления себя к религии. Концепция 
«спиритуальности» расходится с «религией», ее представлениями о коллектив-
ном субъекте, четко определенных нормах, догматах, ритуалах и обрядах в рамках 
религиозных институтов, в организациях и религиозных сообществах. Более того, 
появляются исследователи (например, Кристина Аун), которые предпочитают 
использовать термин «lived religion» (возможные варианты перевода на русский 
язык: «жизненные религии», «живые религии»). Этот термин позволяет охва-
тить как понятие «религия», так и понятие «духовность» («spirituality»). «Lived 
religion» — это понятие, используемое для обозначения верований и практик, 
связанных с повседневным опытом религиозных и спиритуальных людей, 
особенно в том случае, когда они сами выступают в качестве интерпретаторов 
своего опыта. Так, например, Роберт Орси указывает, что термин «lived religion» 
позволяет уйти от термина «популярная религия», который слишком сильно 
и искусственно разрывает религию простых людей, религию, существующую 
в повседневности, и «официальную религию», создавая непреодолимую гра-
ницу между ними [10, 34]. Добавим, что «официальная религия», как религия 
книжности и книжников, не существует в чистом виде, но представлена всегда 
конкретными группами или отдельными индивидами. Дэвид Холл также ука-
зывает на холизм термина «lived religion», преодолевающего такие стереотипные 
рамки, как, например, христианская или языческая культура, священное или 
профанное [4, 8].
Таким образом, термин «lived religion» — это своего рода попытка представить 
более целостную картину действительности. Большое значение в изучении живых 
религий отводится изучению контекста (места, времени, социальной динамики 
и т. п.) и контента верующих мирян. Дэвид Холл указывает, что данный термин 
ближе к антропологии и исследованиям культуры, нежели к социологии.
«Lived religion» становятся доступными современной женщине вне привычных 
институциональных форм религии, которые снижают свой статус и значение 
в связи с происходящим экономическим ростом, расширением прав женщин 
и появлением у них возможности сопротивляться и быть вне привычного «ие-
рархизированного» маскулинного порядка. Так, по заявлению Ирины Каргиной, 
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специализирующейся на исследованиях в области социологии религии, «ключе-
вым признаком современной религиозности является то, что она формируется 
в условиях меняющейся религии, которая становится все более приближенной 
к повседневности и становится все более “повседневной”» [1, 192]. Особенность 
«lived religion» в том, что на первый план в исследованиях выходят действия, 
практики человека. Практико-ориентированность «lived religion» — это не теоре-
тическая конструкция, а результат повсеместных эмпирических исследований 
духовного опыта современных женщин. 
Однако можно возразить, что духовные практики могут быть использованы без 
духовных оснований, например, для выполнения упражнений атеистом, агности-
ком, гуманистом. Тем не менее исследования последних десятилетий показывают, 
что духовное содержание, направленность человека на некую идею, обретение 
духовности (пусть и под видом гармонии, баланса с миром, этики гуманизма) 
присутствует и играет определяющую роль. 
«Спиритуальность», в отличие от религии, предполагает индивидуальный 
путь человека к духовности, поиск духовности, индивидуальное обретение 
«сверхъес тественного», духовного опыта. Поиск может происходить вне какого-то 
института, сообразуясь с личным опытом человека, его жизненной или семейной 
историей, включать в себя элементы различных культур, традиций, религиозных 
представлений, обладать своего рода эклектичностью, что не всегда допустимо 
в рамках институциальных религий. Иными словами, речь идет о «новых формах 
духовности, в которых приоритетом является индивидуализированная, субъектив-
но проверенная система убеждений» [Там же, 188]. 
Спиритуальность, таким образом, продуцирует культуру индивидуального 
поиска с неизвестными результатами, перспективами. Опыт каждого может быть 
передан другому, им можно поделиться: есть множество «искателей», получающих 
радость и удовольствие от альтруистической передачи опыта, мудрости, знания. 
Но одновременно передача опыта происходит и по законам рынка, потребитель-
ской реальности. Так, Каргина справедливо замечает, что «потребители религии 
теперь имеют доступ к беспрецедентному множеству предложений, из которых 
можно выбрать то, которое в большей степени удовлетворяет духовным потреб-
ностям» [Там же, 191].
Принципы коммерческого предприятия распространяются на спиритуальные 
сообщества, где происходит совместный поиск духовности, обмен опытом. Ве-
дущая роль принадлежит определенным «гуру», учителям духовности, которые 
из передачи опыта делают профессию, готовы получать прибыль из подобной 
деятельности. Одновременно в таких учителях сильно осознание собственной 
значимости, миссии. Таким образом, спиритуальность обретает черты реальности, 
ориентированной на потребителя. Сама духовность и сопутствующие «продукты» 
становятся объектами потребления, приобретают черты «товара». 
Ярким примером спиритуального движения является спиритуально-коммер-
ческое движение. Понятие «спиритуально-коммерческое движение» (далее — 
СКД) распространяется на движения, возникшие во второй половине ХХ в., пред-
полагающие участие в духовных практиках, распространяющие духовное знание 
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за плату. По мнению Линды Вудхед, шире их можно определить как «практики 
с участием тела, нацеленные на достижение цельности, благополучия тела, разума 
и духа» [2, 125]. Спиритуально-коммерческое движение — это пример развития 
альтернативных форм духовности, описываемых, например, Беллахейтом через 
«создание специального духовного рынка, который отражает потребительство 
поздней современности» [Там же, 126]; СКД в своей деятельности для создания 
и поддержания сообществ, привлечения участников, потребителей использует 
интернет-технологии. Так, например, анализируя современные тренды исследо-
ваний в области религиоведения, можно найти подтверждение, что доступность 
и открытость Интернета способствует созданию новых типов религиозных со-
обществ, где объединение происходит на основе общего религиозного мировоззре-
ния, ценностей и морали, а также дифференциации между «нами» (посетителями 
религиозных сайтов) и «другими» (другими пользователями без четкой религиоз-
ной идентичности или с иной религиозной идентичностью) [7, 684]. Российская 
исследовательница Каргина отмечает, что «качества открытости и доступности 
Интернета как познавательного рынка в настоящее время активно используются 
поставщиками религиозных услуг (религиозными организациями и отдельными 
практиками) в целях эффективного маркетинга» [1, 191]. 
Исследования взаимоотношений между полами и религией, проводимые 
в рамках гендерной теории и за ее пределами, артикулируют также и проблемы 
присутствия религии в публичной сфере. Здесь обнаруживаются две противопо-
ложные тенденции, одновременно выступающие объяснительными схемами для 
происходящих процессов в социальной реальности: секуляризм и постсекуляризм. 
Первый подчеркивает необходимость делегирования религии в частную сферу 
[8, 11], аргументирует это происходящими модернизационными процессами, 
в частности, снижением роли религии в обществах с высоким уровнем эконо-
мического развития и снижающимся уровнем опасности (например, Р. Ингл-
харт), где религия становится характеристикой частной сферы. Так, по мнению 
К. Лещинской, «секуляризм понимается как политика или институциональные 
механизмы, сдерживающие (в разной степени) публичное присутствие религии 
как средства поддержки гендерного равенства» [Там же, 12]. Публичная сфера, 
«освобожденная» от религии, предлагает пространство для расширения прав 
и возможностей женщин и мужчин.
Секуляризм как доминирующая парадигма не всегда оценивается исследова-
телями однозначно положительно. Так, И. Г. Каргина признает, что «религиозное 
поле изучалось, измерялось и оценивалось через призму доминирующей парадиг-
мы секуляризации» [1, 186], что во многом препятствовало описанию, изучению 
и анализу новых форм религиозности. Потому многие современные исследователи 
заявляют о необходимости новых теоретических моделей их осмысления.
Постсекуляризм, напротив, настаивает на активной роли религии в публичной 
сфере и на возможностях использовать религиозные аргументы в общественных 
обсуждениях, что аргументируется отсутствием четкой взаимосвязи между мо-
дернизационными процессами и религией. Нет никакой необходимости в при-
ватизации религии. 
О. В. Кузнецова, Н. С. Смолина. Гендер, религия, духовность в религиоведении
126 ФИЛОСОФИЯ РЕЛИГИИ
Таким образом, гендерные исследования как направление исследований 
и феминизм как теоретическая рамка расширили исследовательское поле рели-
гиоведения за счет новых тем и сюжетов, одновременно изменив применяемые 
методологические процедуры и техники. Гендер как категория в целом помогает 
осуществлять критические размышления в рамках существующих религиозных 
традиций. Итогом подобных исследований и движений стало четкое понимание 
женщин как активных агентов и даже религиозных новаторов.
Гендерные исследования на разном материале показывают, что институцио-
нальные религии закрепляют подчиненное положение женщин, одновременно 
отдаляют от себя женщин в силу того, что не соблюдают прав женщин, не де-
монстрируют эгалитаристских нондискриминационных принципов и ценностей. 
Отход части современных женщин от церкви как социального института тем 
не менее не означает отказа от христианских идей, ценностей или принципов. Ин-
ституциональные особенности церкви и положение женщины внутри церковных 
институтов, невозможность церкви быть открытой для женщин с их проблемами 
с семьей, друзьями и партнерами и т. д. способствуют поиску вне привычных 
институциональных форм. 
Альтернативная духовность возникает как ответ на существующие барьеры 
в традиционных институциональных формах религии, ответ на определенную 
неудовлетворенность институтом. Альтернативные формы духовности пред-
лагают ориентацию на практико-ориентированную религиозность, на духовные 
практики, а не на веру саму по себе и религиозные представления. Традиционная 
религиозность замещается новыми формами, которые отвечают потребностям 
женщин как активных социальных акторов, готовых существовать вне привычного 
иерархизированного маскулинного мира. Более того, новые формы религиозности 
и духовности обладают разнообразием и позволяют сочетать разные традиции 
и верования.
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